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天台座主，慈円（1155―1225年）の主著，『愚管抄』（1219年）は，次のように，書き初められる。
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このように，天地開
かい
闢
びゃく
の後，最初にあらわれた君主とされる「盤古」から，春秋時代の「十二諸
侯」ならびに戦国時代の「六
りっ
国
こく
」を経て，慈円は，さらに，秦
シン
（六帝，四十九年）～大宋（至
二
当
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一
十三帝，至
二
今年
一
二百六十三年）という中国の年代記をまとめた上で，次のように，記す。
「皇帝年代記
第一　神武天皇　七十六年　元年辛酉歳御年百廿七　五十二即位
鸕鷀羽葺不合
ウノハフキアハセズノ尊ノ第四子。正月一日
庚辰
令
レ
生給フ
云々
。御母ハ玉
タマ
依
ヨリ
姫。海神大女。又云。
神世第七帝第三子。或云。生母ハ海ニ入ニケリ。玉依姫ハ養母也
云々
。此時ヨリヤガテ始テ祭主ヲ
オキテヨロヅノ神ヲマツリ給フ。コノ国ヲ秋津嶋トイフ。大和国橿
カシ
原
ハラ
宮。元年辛酉歳。如来滅後二
百九十年
云々
。又相
二
一当周世第十六代主荘王三年
一云々
。一説。以
二
周恵王十七年辛酉
一
当
レ
之。　此　説
為
レ
吉。至
二
当時
一
無
二
相違
一
之故也。」
私たちは，まず，当代の「世界史的な広がり」―慈円の分析は，時間的，空間的に，彼の生き
た時代の，まさしく“世界大”の範域のなかで，展開されている―において，「日本国」―慈
円は，この本のなかで，頻
しき
りにこのことば
4 4 4
を用いている―の歴史の全体像をとらえようとする著
者の視座に，留目しなければならない。しかも，そのように気迫と意欲に満ちた書物が，全体にわ
たって，仮名まじり文―とりわけ，片仮名に依拠している点―で書かれているというところに，
私は，とくに注目している。
慈円は，この本の第二巻のなかで，こう述べるのであった。
「此皇代年代ノ外ニ神武ヨリ去々年（承久元年―1219年―田中補注―）ニ至ルマデ世ノ移
リ行道理ノ一通リヲ書　ケ　リ。是ヲ能々心得テミン人ハ見ラルベキ也。偏ニ假名ニ書ツクル事ハ是
モ道理ヲ思ヒテ書ル也。先是ヲカクカゝント思ヒ寄事ハ物知レル事ナキ人ノ料也。此末代ザマノ事
ヲ知ルニ文簿ニタヅサハレル人ハ。貴キモ卑モ。僧ニモ俗ニモ。有難ク学問ハサスガスル由ニテ。
僅ニ真名ノ文字ヲバ読ドモ。又ソノ義理ヲ悟リ知レル人ハナシ。男ハ紀伝明経ノ文多カレドモミ知
ザルガ如也。僧ハ経論章疏アレドモ学スル人少シ。日本紀以下律令ハ我国ノ事ナレドモ。今スコシ
読解人アリ難シ。」
＊＊
ここにある「假名」と「真名」の対比・対照は，言うまでもなく，『古今和歌集』（905年）の
「仮名序」と「真名序」のそれを前提としており，また，それを想起することを求めるものである。
よく知られているように，『古今和歌集』は，醍醐天皇の勅命によって編纂された最初の勅選和歌
集であり，『万葉集』以降の秀歌1,100首を定めて,延喜５年に，成立した。撰進を命じられたのは
大内記　紀　友則
御書所預　紀　貫之
前甲斐少目　凡河内躬恒
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右衛門府生　壬生忠岑
の四人であった。しかし，紀　友則は撰進の作業の途中で死去したので，実質的には，紀　貫之
の主導でまとめられたようである。
彼が執筆した「仮名序」は，
「和
やまと
歌
うた
は，人の心を種として，万の言
こと
の葉とぞなれりける。世の中にある人，事
こと
・業
わざ
しげきもの
なれば，心に思ふ事を，見るもの聞くものにつけて，言ひいだせるなり。」という文言から，始ま
る。そして，その中段の部分で，貫之は，「やまと歌」の様
さま
六つなりとして，（1）「そへ歌」，（2）
「かぞへ歌」，（3）「なぞらへ歌」，（4）「たとへ歌」，（5）「たゞごと歌」，（6）「いはい歌」，の６種
類を挙げている。
＊＊＊
これは，「真名序」のなかの，「和歌有六義。一曰風，二曰賦，三曰比，四曰興，五曰雅，六曰
頌。」という一節に対応するもので，周知のように，中国の最古の詩集である『詩経』の分類を踏
まえている。『詩経』は，儒教の根幹を成す四書（「大学」，「中庸」，「論語」，「孟子」）・五経（「易
経」，「書経」，「詩経」，「礼記」，「春秋」）のひとつで，孔子の編集に成ると言われるけれども，今
日までのところ，その確証は得られていない。『詩経』は，また，「毛詩」という別名で呼ばれるが，
それは，『詩経』の原テキストである四種のテキストのなかで，「斉詩」，「魯詩」，「韓詩」の部分は
散佚して伝わっておらず，「毛詩」の部分のみが伝存していることに由る。「毛詩」とは，春秋戦国
時代（紀元前770年～同403年）のあいだの魯（紀元前257年，楚に滅ぼされる）の人，毛
もう
享
こう
とその
弟子である趙（紀元前403年～同222年）の人，毛
もう
萇
ちょう
という伝訓者の名前に由来している『詩経』
の別名なのである。
私たちは，孔子が，紀元前552年に，魯の都（曲阜）―山東省南西部―に生まれ，同519年，
34歳の時に，周の都（洛陽）で老子と出会い，同499年，魯の司法長官となり，「国政改革」を進
めようと企図したけれども挫折し，同497年，魯の国を去って，諸国で「理想政治」を説いてまわ
ったけれども採用されることなく，同484年，69歳の時に，再び魯に戻り，彼自身の《儒学》の骨
格をまとめ，479年，74歳で死去する，という生涯をおくった人であることを，想起すべきであろ
う。私は，本稿の（一）―2012年―を『旧約聖書』の「詩篇」の分析から書き始めたけれども，
それは，よく知られているように，古代ヘブライの人びとの「歎き」と「祈り」の《歌》の集成で
あり，最古のもので，紀元前10世紀～７世紀の「古代イスラエル王国」時代，多くはエルサレム
神殿が再建された紀元前515年以降に作られており，「歎きの歌」であるとともに，「困窮者」
（’āmi）の《歌》であった事実を，明らかにする結果となった。
さて，毛享と毛萇の伝訓によって今日にまで残っている『詩経』の内容は，具体的には，311篇
の詩歌（そのなかの６篇は詩のタイトルのみ）から成り，それらが，〈風〉（国風），〈雅〉,〈頌〉
の三つに分類されている。〈風〉（国風）とは，諸地方の民謡
4 4
を意味しており，これが160編，〈雅〉
は周の宮廷で奏されていた「儀式」や「饗宴」の歌で，これが105編，そして，〈頌〉は宗教的な
祭祀に用いられていた歌で，これが40編，である。
私たちは，ただちに，前述の『古今集』の「真名序」における「和歌有六義。一曰風，二曰賦，
4三曰比，四曰興，五曰雅，六曰頌，―和歌に六義あり。一に曰
いは
く　風，二に曰く　賦，三に曰く
　比，四に曰く　興，五に曰く　雅，六に曰く　頌。―という主張が，基本的に，中国の『詩
経』の編集方針を踏襲したものであることを，知るであろう。そして，本稿の（二）―2013年
―で検討した聖武天皇の時代の《大仏開眼》の「儀式」や「饗宴」に用いられた詩歌が，ほぼ，
『詩経』の〈雅〉および〈頌〉のそれに対応するものであったということを，知るのである。
紀　貫之は，「仮名序」のなかで，「そもそも，歌の様
さま
六つなり。唐
から
の歌にも，かくぞあるべき。	
その六
む く さ
種の一つには，そへ歌，おほさゞきの帝をそへたてまつれる歌，
難
な に は
波津
づ
に咲くやこの花，冬ごもり今は春べ
　と，咲くやこの花	
と言へるなるべし。」と，述べる。貫之自身が付けている注釈によると，この歌は，仁徳天皇が，
難波宮にて皇
み
子
こ
であった頃，弟君と譲りあって，三年もの間，東宮（皇太子）にならなかったこと
を，「王仁といふ人のいぶかり思いて，よみてたてまつりける歌」である。私たちは，王
わ に
仁という
人物が，５世紀に百済から渡って来た「渡来人」であり，『論語』や『千字文』―梁
りょう
（502年～
557年）の周興嗣が武帝の命によって撰進した韻文であり，四字一句，二五〇句，千字から成り，
初学の教科書ならびに習字の手本とされた―を「日本国」に伝えた人であることを知っているけ
れども，貫之によれば，彼が，仁徳天皇を「この花」に「そへ」て詠んだ，というのである。また，
このようなタイプの歌が，『詩経』の「風」のそれに対応する，とされているのであった。
「二つには，かぞへ歌」ということで，
咲く花に思ひつくみのあぢきなさ
　身にいたづきのいるも知らずて
という例歌が挙げられている。貫之は，これを，『詩経』の「賦」に対応させているのである。
第三の類型は「なぞらへ歌」であり，
君に今朝あしたの霜のおきていなば
　恋しきごとに消えやわたらん
という歌を例としている。これは，『詩経』の「比」への対応例であるだろう。
第四のそれは「たとへ歌」であって，
わが恋はよむとも尽きじ
　荒磯海の浜の真砂はよみ尽すとも
という例歌を挙げている。貫之は，これを，『詩経』の「興」に対応させているのであり，さらに，
「これは，万
よろづ
の草木，鳥けだものにつけて，心を見するなり。この歌は，隠れたる所なむなき。」と
いう注釈をつけている。
第五のタイプは「たゞごと歌」であり，
いつはりのなき世なりせば
　いかばかり人の言の葉うれしからまし
という例歌が挙げられている。貫之によれば，この歌は，『詩経』の「雅」に対応しているのであ
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る。
最後に，第六の類型は「いはい歌」であり，
この殿はむべも富みけり，さきくさの三葉
　四葉に殿造りせり
という歌を，その例としている。言うまでもなく，これは，『詩経』の「頌」に対応するものだ。
私は，そして，紀　貫之が，このようなかたちで『詩経』の「六義」に，「日本人」の詩歌を対
応させて類型化の作業をしつゝ，その直後に，次のように述べていることを，重要視している。
「今の世の中，色につき，人の心，花になりにけるより，あだなる歌はかなき言
こと
のみいでくれば，
色好みの家に埋れ木の人知れぬ事となりて，まめなる所には，花すゝきほにいだすべき事にもあら
ずなりにたり。」
＊＊＊＊
紀　貫之（868年頃～945年）は，中級官吏として，宇多・醍醐・朱雀の諸天皇の治下の時代を
生きた人である。彼は，34歳の時に，「昌
しょう
泰
たい
の変」（菅原道真に娘婿斉
とき
世
よ
親王を天皇に擁立すると
の陰謀があると左大臣，藤原時平が讒
でん
言
げん
し，道真は太宰府に左遷された）の一部始終を目撃してお
り，その後，加賀介や美濃介などの地方官を歴任しつゝ，時平の弟忠平（やはり左大臣となり，後
に，朱雀天皇の治政を支えて，摂政・関白・太政大臣となる），妹穏
おん
子
し
（醍醐天皇中宮）などのた
めに「屏風歌」を数多く作り，晩年，72歳の時に，西国における藤原純友の乱，東国における平
　将門の乱に，遭遇している。要するに，貫之の生涯は，政治的に見れば，藤原氏の北
ほ っ け
家による摂
関政治の確立期の下でのそれ，であった。通常，摂政・関白，大臣，大・中納言，参議および三位
以上の位階にあるものを公
く
卿
ぎょう
と呼ぶけれども，宇多天皇の治世に先き立つ清和天皇の時代（866年），
公卿の総数は15，その内，藤原氏の出自になるものは６人であり，光孝天皇の時代（884年）でも，
それぞれ16人，７人，にとどまっていた。これに対して，前述の朱雀天皇の治世（930年）では，
藤原良房・基経に次ぐ第三代の摂政・関白である忠平の主導権の下，公卿の総数16人の内，11人
までが藤原北家の関係者なのであった。このような傾向は，当然のことながら，摂関政治の絶頂期
とも言うべき道長（第十一代の摂政・関白）と頼通（第十二代のそれ）の時代へと向かって強まっ
ており，頼通の時代（後一条天皇の治世，1017年）には，24人の公卿の総数のなかで，20人が藤
原北家に連なる人間たちとなっているのであった。
私たちは，しかし，このような摂関政治の下で発達した「日本国」の当代の文化を，中国その他
の大陸・朝鮮半島からの《外来文化》を消化した上での，《国風文化》のそれとして理解するだけ
で，満足してはならないであろう。『古今集』には，巻末の巻第二十に，「大歌所御歌・神遊びのう
た・東歌・墨滅歌」という一群の詩歌が収録されている。よく知られているように，「大歌」とは，
宮廷で正月節会・白
あお
馬
うま
節会・踏歌節会・大 嘗
じょう
祭・新
にい
嘗
なめ
祭などの公儀に用いた歌のことを指してお
り，これの管理と教習をつかさどる部署として，平安時代の初期に，大歌所が設置された。そして，
「神遊びのうた」＝《神
か ぐ ら
楽歌》とともに，「東歌」をはじめとする多様な《風
ふ
俗
ぞく
歌》が，収集され，
管理されるようになっていたのである。
6具体的に言うならば，「大歌所御歌」のなかには，「近
あ ふ み
江ぶり」・「水
みづ
莖
ぐき
ぶり」・「四
し
極
は
山
つ
ぶり」とい
う《風俗歌》が含まれている。たとえば「水莖ぶり」のそれは，こういう歌である。
（1072）　水ぐきの岡のやかたに
妹
いも
と我
あれ
とねての朝けの霜のふりはも
＊＊＊＊＊
また，「東歌」のなかには，「陸
みちのく
奥歌」・「相模歌」・「常陸歌」・「甲斐歌」から「伊勢歌」までも，
収録されている。さらに，「墨滅歌」とは，それぞれの〈家〉で，「証本」と称する本で書きとめて
置きながら，「墨で消してある歌」という意味である。この「墨滅歌」の冒頭に置かれているのは，
紀　貫之自身の，次のような歌である。
（1101）　そま人は宮木ひくらし
あしひきの山の山彦よびとよむなり
貫之は，最晩年，79歳の時に，木工権頭となっているけれども，この「墨滅歌」も，材木を伐
り出す〈杣
そま
人〉たちの宮殿造営の木を挽いている様子を歌っており，第５句（分節）では，「声を
あげてあたりを響かせている」労働の姿を描いているのである。
有名な『土左
（ママ）
日記』は，貫之が，土佐守の任期を終えて（彼は，延長八年―930年―一月，
土佐守となり，任地に赴いた），承平四年―934年―十二月二十一日，国司の館を出発し，翌
承平五年―935年―二月十六日，帰洛して自邸に入るまで，55日間の海路を中心とした日記で
ある。私は，いわゆる『国風文化』を1001年の清少納言『枕草子』や1008年頃に成立したと推定
される紫式部の『源氏物語』によって代表させる「通説」に反して，この「平がな」（万葉仮名を
引き継いで，漢字の「草書体」を簡略化したもの）を用いた「日本国」最初の「かな日記」によっ
て代表させたい，と考えている。
「 廿
（はつかあまりなぬか）
七 日 。大
おほ
津
つ
（当代，土佐国府は，現在の高知県南国市（旧長岡郡国府村）に置かれていた。
「船にのるべきところ」としての大津は，国府の「西南方壱里余」に所在した―田中補注―）
より浦
うら
戸
ど
をさして漕
こ
ぎ出
い
づ。かくあるうちに，京
きやう
にて生
う
まれたりし女
をむなご
児，国
くに
にて俄
には
かに失
う
せにしか
ば，この頃
ごろ
のいでたちいそぎをみれど，何
なに
言
ごと
も言はず。京へかへるに，女
をむなご
児の亡
な
きのみぞ悲
かな
しび恋
こ
ふる。在
あ
る人
ひとびと
々もえ耐
た
へず。このあいだに，ある人の書
か
きていだせるうた，
みやこへとおもふをものゝかなしきは
　かへらぬ人のあればなりけり
また，あるときには，
あるものとわすれつゝなほなきひとを
　いづらとゝふぞかなしかりける。」
＊＊＊＊＊＊
7コミュニケーション行為論（四）
「九
（ここぬか）
日。心もとなさに，明
あ
けぬから，船
ふね
をひきつゝ上
のぼ
れども，河
かは
の水
みづ
なければ，ゐざりにのみゐ
ざる。（中略）かく上
のぼ
る人々のなかに，京より下りしときに，みな人，子ども無かりき，いたれり
し国にてぞ，子うめる者どもありあへる。人みな，船の泊るところに，子を抱きつゝ降り乗りす。
これを見て，昔の子の母，悲しみに耐へずして，
なかりしもありつゝかへるひとのこを
　ありしもなくてくるがかなしさ
といひてぞ泣きける。父もこれを聞きて，いかがあらむ。かうやうの事も歌も，好むとてあるにも
あらざるべし。唐
もろこし
もこゝも，思ふことに耐へぬときのわざとか。」
＊＊＊＊＊＊＊
貫之が土佐守に任ぜられた時の年齢は，63歳である。そして，935年２月16日，京都に戻って来
た時には，68歳になったところであった。このような老境に入った人生の途次，彼は，「京に生ま
れ，しかも土佐離国の直前に，異郷で急死する女児」との《別れ》を，体験しなければならなかっ
た，のである。
土佐を発
た
つ際の二首，「ようやく京へ帰ることができるというのに，喜びよりも悲しさが募
つの
るの
は，あの世へ行ってしまって，一緒に京へ戻ることができないあの女児のことを思えばこそです」
と歌い，「日頃，生きているものと思うようにして，あの女児が死んでしまったことを忘れ忘れし
ようとしていたのに，いざ出発という時になると，ついつい，あの女
（ こ ）
児はどこかしら，もう船が出
るというのに，と探そうとするのも，とても悲しいことだ」と歌う。
また，後者，都
みやこ
に近づき，淀川を遡上する船から鵜殿・山崎などで乗り降りする子連れの人びと
を見て，貫之の妻が嘆いた歌，「土佐に赴く時には子供が無かったのに，この度
たび
の帰洛にあたって
は，任地で生まれた子供を抱
かか
えて戻る人が少なくないのに，私たちだけは，その反対に，女児を亡
な
くして京へ帰ることになってしまい，嘆きがとまらない」。
私は，このような文脈のなかで，貫之が「かうやうの事も歌も，好むとてあるにもあらざるべし。
唐
もろこし
もここも，思ふことに耐へぬときのわざとか。」―このような亡児を慕い嘆くということも，
歌を詠むということも，好きでするというわけのものではないだろう。唐土においても，わが「日
本国」においても，想うことの耐え難
がた
さから，已
や
むにやまれず詠
よ
み，歌うのだ―と書き添えてい
るのを，重要なことと考えている。私は，私自身のコミュニケーション理論史研究の「集大成」の
なかで，「『言葉』を失
うしな
うほどの驚き
4 4
・畏れ
4 4
・歓び
4 4
・歎き
4 4
の裡
うち
に在る時，ひとは，言
4
に先き立つ
《色》と《音》とによって，みずからの‘le	monvement	des	sentiments’を荘
しょう
厳
ごん
する」
＊＊＊＊＊＊＊＊
と，
述べた。紀　貫之という人は，『古今集』においても『土佐日記』においても，人びとの《人間的
自然》―人間的・自然的諸力―の発動するところに，きわめて敏感である。そのような意味で
は，彼は，本稿の（三）で触れた山上憶良（この人は，よく知られているように，筑前守であっ
た）と，同質の人なのであった。彼らは，いずれも，中級官吏の「役職」の軛
くびき
からはみ出し，溢
あふ
れ
8出す‘le	monvement	des	sentiments’をこそ表現するために，詩歌を詠み出していたのである。
貫之は，また，『土佐日記』のなかで，
よのなかにおもひやれども
　こをこふるおもひにまさるおもいなきかな
と詠み出
いだ
している。民衆の日々の生活過程のなかでの，このような《感情・心情の運動》を表現す
るためにこそ，「仮名文字」という《記号》が必要だったのである。「日本国」の庶民たちの生活の
なかでのコミュニケーション行為の多様な展開の姿に，それは，当時として，最も深く寄り添う眼
差しであった，と言ってよいであろう。
翻
ひるがえ
って，慈円の『愚管抄』に戻るならば，少くとも私が今依拠している「国史大系本」に関す
るかぎり，「仮名まじり文」で書かれていると言っても，『土佐日記』のような「平がな」のそれで
はなくて，「片かな」（万葉仮名を引き継いで，漢字の部首の一部を「符号化」するかたちで，主と
して，仏典を訓読する際の便宜の手段として広まり，とくに漢文訓読体の文章のなかで用いられる
ようになった）のそれであった。慈円は，この本の附録
4 4
（「付録」にしては，かなりに長く，また
重要な内容を含むこの部分は，現行の版本の多くでは，巻第七―第七章―とされている）にお
いて，このように言う。
今カナニテ書事タカキ様ナレド。世ノウツリユク次第トヲ心ウベキヤウヲ。カキツケ侍意趣ハ。
惣ジテ僧モ俗モ今ノ世ヲミルニ。智解ノムゲニウセテ学問ト云コトヲセヌ也。学問ハ僧ノ顕密ヲ	
マナブモ。俗ノ紀伝明経ヲナラフモ。是ヲ学スルニシタガイテ。智解ニテソノ心ヲウレバコソヲモ
シロクナリテセラルゝ事ナレ。スベテ末代ニハ犬ノ星ヲマボルナンド云ヤウナル事ニテエ心ヘヌ也。
＊＊＊＊＊＊＊＊＊
私たちは，「摂関政治」の始まり
4 4 4
の時代を生きた紀　貫之（868年頃～945年）と大きく異なって，
慈円（1155年～1225年）がその終末
4 4
と「院政」の時代を生き，さらに，源　頼朝による武家政治
への移行を目撃していた人物であるという事実を，想起しなければならない。
私見によれば，歴史書―「日本国」に初めてあらわれた「歴史哲学」の書―としての『愚管
抄』の骨格は，次の二つによって与えられている。
第一には，上掲の引用にも滲
にじ
み出している強烈な「末
まっぽう
法思想」の存在である。通常，「末法思
想」とは，紀元前949年の釈迦（Śákyamuni，ゴータマ・シッダールタ）の入滅から1000年を「正
しょう
法
ぼう
」（釈迦の教え―〈教〉―が良く実践―〈行〉―され，その結果―〈証〉―が得ら
れた時代），その次の1000年を「像法」（多聞と造塔にもかかわらず，〈証〉が得られなくなった時
代），さらに，その後の1000年を「末法」（闘諍の時代とされ，災厄と闘いにより世界が滅びに向
かいつゝある時代）という三つの時代の変遷によって人間の歴史をとらえる見方であり，日本では，
1052年（治
じ
承
しょう
七年）が「末法元年」と信じられていた。
9コミュニケーション行為論（四）
慈円は，これを「日本国」の生成と歴史の展開にあてはめて，神武天皇から成務天皇（第十三代
天皇）までの治世を第一期―「天皇親政」の時代―（天照大神の神威に基づいていた時代），
仲哀天皇から後三条天皇（第七一代天皇）までの治世を第二期―「摂関政治の生成と確立」の時
代―（天照大神と春日明神の神威に基づいていた時代），そして，白河天皇以降の当代を第三期
―「摂関将軍政治への展開」の時代―（天照大神，春日明神および八幡大菩薩の神威に基づく
時代）という三つの段階として，それぞれを，「正法」，「像法」，「末法」の三期へと，対応させる
のであった。
慈円は，『愚管抄』第三巻のなかで，「寛平（889年～898年，平安前期，宇多・醍醐天皇の治世，
まさしく紀　貫之の生きていた時代である―田中補注―）マデハ上古正法ノスヘトヲボユ。延
喜天暦ハソノスエ中古ノハジメニテ。メデタクテシカモ又ケダカクモアリケリ。冷泉円融ヨリ白川
（ママ）
鳥羽ノ院マデノ人ノココロハ。タゞヲナジヤウニコソハミユレ。後白川
（ママ）
御スヘヨリムゲニナリヲト
リテ。コノ十廿年ハツヤツヤトアラヌコトニナリニケルニコソ」と，彼自身の生きている時代を，
《末法》の極みの治世としている。
彼は，また，第七巻において，次のように言うのである。
後白河（慈円の原本で，三巻と七巻とで，用字が異なっている―田中補注―）院位ニツケマ
イラセテ，立ナヲリヌベキトコロニ。カヤウニ成行ハ世ノナヲルマジケレバ。スナハチ天下日本国
ノ運ノツキハテゝ。大乱ノイデキテ。ヒシト武士ノ世ニナリニシ也。
『愚管抄』の第二の骨格は，「日本国」というひとつの社会構成体の運動法則を《道理》としてと
らえる慈円独自の視点にほかならない。
慈円は，この本を書いた目的を，「世中ノ道理ノ次第ニツクリカヘラレテ。世ヲマモリ人ヲモル
事ヲ申侍ナルベシ」としている。そして，「コノヤウニテ世ノ道理ノウツリユク事ヲタテムニハ。
一切ノ法ハタゞ道理ト云二文字ガモツ也。其外ニハナニモナキ也」と述べながら，「日本国」の歴
史を，次のような７つの段階の推移として，とらえるのであった。
⑴	　冥顕和合シテ道理ヲ道理ニテトヲスヤウハハジメナリ。（神武天皇～十三代成務天皇の時
代）「冥
みょう
」とは神仏の世界
4 4 4 4 4
であり，「顕
けん
」は人間の世界
4 4 4 4 4
である。
⑵	　冥ノ道理ノユクユクトウツリユクヲ。顕ノ人ハエ心ヘヌ道理。（仲哀天皇～欽明天皇の時代）
⑶	　顕ニハ道理カナト。ミナ人ユルシテアレド。冥衆ノ御心ニハカナハヌ道理也。（敏達天皇～
後一条天皇の御堂関白道長までの時代）
⑷	　当時サタシヌル間ハ。我モ人モヨキ道理ノ思ホドニ。智アル人ノイデキテ。コレコソイハレ
ナケレト云トキ。誠ニサアリケリト思返ス道理ナリ。（藤原頼通が関白になった初めから鳥羽
院の院政の終りまでの時代）
⑸	　初ヨリ其儀両方ニワカレテ。ヒシヒシト論ノユリ
4 4
ユクホドニ。サスガニ道理ハ一コソアレバ。
ソノ道理ヘイゝカチテヲコナフ道理也。（「コレハ武士ノ世ノ方ノ頼朝マデ歟。」）
⑹	　カクノゴトク分別シガタクテ。トカク或ハ論ジ或ハ末定ニテスグルホドニ。ツイニ一方ニツ
10
キテヲコナフ時。ワロキ心ノヒクカタニテ。無道ヲ道理トアシクハカライテ。ヒガコトニナル
ガ道理ナル道理也。（コレ又後白河　院　ヨリコノ院―後鳥羽院のこと―田中補注―ノ御位
マデ歟。」）
⑺	　スベテ初ヨリ思ヒクワダツル所。道理ト云モノヲツヤツヤ我モ人モシラヌアイダニ。タゞア
タルニシタガイテ後ヲカヘリミズ。腹寸白ナドヤム人ノ。当時ヲコラヌ時。ノドノカハケバト
テ水ナドヲノミテシバシアレバ。ソノヤマイヲコリテ。死行ニモヲヨブ道理也。コレハコノ世
ノ道理也。サレバ今ハ道理　ト　イフモノハナキニヤ。
＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊
慈円の主張する「道理」は，一方において，それぞれの時代の，共時的な，社会諸関係の構成原
理を意味し，他方，次々と移り行く社会変動を通じて，「ヨリ重い道理が，軽い道理を犠牲にして，
自己を実現して行く」という歴史法則―通時的な「社会」の運動法則―の所在を意味している。
それは，私たち日本人の意識が社会構成体の発展の，客観的な《法則性》をとらえた最初の実例で
あり，そこには，また，慈円自身の出自を成すところの藤原「摂関政治」とその後の「院政」とい
う統治形態が最早維持不可能となっており，目前に抬頭しつゝある「武士」階級とその《力》への
結びつきを確保しなければ，《次の時代の道理》への展望を拓くことができない，という痛切な歴
史感覚の発動があったのである。
＊　　　　　　　　　　	黒板勝美編，「愚管抄」，改訂増補『国史大系』，第十九巻（1930年，吉川弘文館），１頁。
＊＊　　　　　　　　　	同上書，60頁。
＊＊＊　　　　　　　　	佐伯梅友校注，『古今和歌集』（1991年，岩波書店），11―14頁。
＊＊＊＊　　　　　　　	同上書，14頁。
＊＊＊＊＊　　　　　　	同上書，252頁。
＊＊＊＊＊＊　　　　　	紀　貫之，『土左日記』（1979年，岩波書店），11―12頁。
＊＊＊＊＊＊＊　　　　	同上書，57―60頁。
＊＊＊＊＊＊＊＊　　　	田中義久，『コミュニケーション理論史研究（下）―記号論からコミュニケーション行
為の地平へ―』（2014年，勁草書房），336頁。
＊＊＊＊＊＊＊＊＊　　	黒板勝美編，前掲書，205頁。
＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊　	同上書，209―11頁。
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文治五年（1189年）の秋，西行は，比叡山無動寺谷，大乗院に慈円のもとを訪れている。この時，
慈円は35歳，法曼院，建立院，宝珠院，大乗院，千手院，玉照院，松林院，善住院，弁天堂など
から成る無動寺（天台南岳別院）の検校であり，西行は，すでに，72歳の老境にあった。
11
コミュニケーション行為論（四）
円位上人（西行の法名―田中補注―）無動寺へのぼりて，大乗院の放
はなち
出
で
（寝殿造りの建物で，
寝殿から張り出して作られた部屋―田中補注―）に湖
うみ
を見やりて，
（60）　にほてるや　なぎたる朝に見わたせば
　　　　漕
こ
ぎ行
（ゆく）
跡の浪だにもなし
＊
帰りなんとて，朝
あした
の事にてほどもありしに，今は歌と申
（まうす）
ことは思絶えたれど，結句をばこれにて
つかうまつるべかりけれとてよみたりしかば，たゞに過ぎがたくして和し侍し
ほのぼのと近
お ふ み
江の海を漕ぐ舟の
　跡なき方に 行
（ゆく）
心
こころ
かな（慈円）
西行の歌は，沙
さ
弥
み
満
まん
誓
せい
（奈良時代中期の万葉歌人，俗名は笠朝臣麻呂，美濃守・尾張守を歴任し
た後，721年に出家，723年に筑紫観世音寺別当となり，太宰府で大伴旅人との交流があった）の
古歌「世の中を何にたとへむ朝ぼらけ　漕ぎゆく舟の跡の白波」（『拾遺和歌集』巻二十）を踏まえ，
慈円の返歌は，「ほのぼのと明石の浦の朝霧に　島隠れゆく舟をしぞ思ふ」（『古今和歌集』巻九
―なお，「このうたはある人のいはく，かきのもとの人まろがうたなり」という左注がついてい
る―田中補注―）の本歌取りである。
私は，両者の和歌そのものの響き合いもさることながら，老境に入った西行（事実において，彼
は，この出会いの翌年，建久元年，1190年２月16日に，この世を去っているのである）と摂
せつ
録
ろく
家
に生まれた気鋭の慈円（彼は，この出会いの三年後，38歳の若さで天台座主となっている）の二
人が，京都を背にして，琵琶湖の方に向かって，歌を交わしているという点に，留目している。
慈円は，藤原北家の第十七代の摂政・関白である忠通を父とし，女房（侍女）加賀を母として，
近衛天皇の久寿二年（1155年）に生まれた。幼名は明らかでない。基実（十八代摂政・関白）・基
房（十九代摂政・関白）また覚忠（天台座主）などの異母兄弟があったけれども，同母兄に，兼実
（二十三代摂政・関白，太政大臣），兼房（太政大臣），道円（三井寺法院，二十歳で夭折）があり，
とくに，『玉葉』（1175～1200年の「日記」）の著者，兼実との結びつきが重要である。母は，従四
位上藤原仲光の女
じょ
であり，忠通晩年の寵女であったが，慈円が二歳の時に，亡くなっている。また，
父忠通も，慈円が十歳の時に，歿した。母を失った慈円は，藤原通季の女，中納言藤原経定の未亡
人に養育され，十一歳にして，覚快法親王の室
しつ
に入って，道快と称した。覚快は，鳥羽上皇の第七
皇子であり，比叡山に青蓮院門跡を開いた行玄の室に入った人であるが，この法親王の白川房（現
在の京都，東山の青蓮院）で，十三歳の慈円は，出家・得度したのであった。
慈円は，まず，大日経・金剛頂経・蘇
そ
悉
しつ
地
ぢ
経という三部の大法の教えを受け，護摩などの行法を
学んだ。そして，二十歳の時に，大原の江文寺に入って，百ヵ日の法華の学習・修行に入り，1176
12
年，二十二歳の慈円が，比叡山の無動寺に入り，千日入堂をはじめたのである。
そして，千日入堂の修業を終えた1179年，二十五歳の慈円は，兄の兼実に向かって，「生
しょう
涯
がい
無
む
益
えき
」の途を選ぶ決意を述べた。それは，《俗世》を捨てて，「身を山林に容
い
れ，片山に遁世せん」と
する決意であった。
西行（俗名佐藤義
のり
清
きよ
，法名円位，1118～90年）は，検非違使，左兵衛少尉，佐藤康清を父とし，
監物　源　清経の女
じょ
を母として，長男として生まれた。次弟に，仲清がある。周知のように，検非
違使は，平安時代初期に設けられた令外の官のひとつで，京中の非法・非違を検察し，追捕・訴
訟・行刑を担った職であり，現在の裁判官・検察官を兼務したような職務を執行していた。また，
監物とは，律令に定める中
なか
務
つかさ
省の一職であり，大蔵・内蔵などの出納をつかさどった職務のこと，
を意味していた。
西行は，晩年，源　頼朝に会った際，みずから述べているように，「秀郷朝臣以来九代」の武門
の生まれである。藤原秀郷は，平安中期の下
しもつけ
野の豪族であり，別名俵（田原）藤太とも呼ばれ，下
野掾
じょう
・押領使の任にあった。940年，平　将門の乱の平定に功があり，下野守となった（生没年未
詳）。秀郷は，さらに遡れば，やはり，房前に始まる藤原北家の出自であり，慈円が房前の三男真
楯以来の北家本流に属するのとは対照的に，房前の五男魚名の流れに属し，魚名の子，藤成（従四
位下伊勢守）が下野国に赴任し，この代から，終始，そこを本拠とするようになった。
秀郷の長男，千晴（相模権介）から，五代を経て，経清（陸奥，亘
わた
理
り
権大夫）が安倍貞任の妹と
結婚したことから，清衡以降泰衡に至るまでの平泉藤原氏の栄華が築かれて行った。これに対して，
秀郷の次男千常（武蔵介）の子，文脩，孫の兼光，曽孫の頼行は，歴代の鎮守府将軍に任ぜられて，
陸奥の多賀城や胆
い
沢
さわ
城を本拠地とする蝦夷鎮定の役割の一端を，担っていた。ただし，彼らは，常
時，東国に赴任していたわけではなくて，下級武官として，都でも勤仕しているのである。たとえ
ば，千常は左衛門尉であり，文脩は内
う ど ね り
舎人であり，その子の文行も左衛門尉であった。このように
して，文行やその子の公光は，下級武官の地位にありつゝ，天皇の宣旨によって選抜されて，検非
違使となって行ったのである。
公光の子孫は，さらに，次の三代，すなわち公清，季清，康清，いずれも左衛門尉となり，また，
検非違使を兼ねていた。そして，代々，左衛門尉を「家職」のように引き継いだところから，この
家系が「左（佐）藤」の姓を名乗るようになるのであった。この康清の長男こそが，西行（佐藤義
清）にほかならない。
西行の祖父，季清は，とくに優秀な検非違使として，やがて，五位に叙され，大夫尉となった。
しかし，「家職」として左兵衛少尉に任官した父，康清は，祖父と同じように検非違使となり，白
河院の北面の武士にも任ぜられたにもかかわらず，義清（後の西行）が三歳になった1120年を境に，
記録をたどることが不可能であり，研究者のあいだでは，義清とその弟仲清の二子を遺
のこ
して夭折し
た，とされている。したがって，幼い西行は，若くして寡婦となった母と，引退した祖父の庇護の
下に，成長して行かなければならないのであった。
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さて，西行の母方の祖父，監物源　清経は，「今様」の達人であり，蹴
け
鞠
まり
の名手でもあって，当
代の数奇者
4 4 4
のひとりであった。西行は，有能・恪勤の武官としての父方の血筋と同時に，それとは
対照的に，異質な，母方からの「風流」と数奇
4 4
のそれをも継承しながら，この世に生まれて来た，
と言って良いのであろう。
義
のり
清
きよ
は，十五歳で元服を済ませると，下級武官の「内
う ど ね り
舎人」への任官を，申請するはこびとなっ
た。国立公文書館内閣文庫蔵の『除
じ
目
もく
申
もうし
文
ぶみ
抄』には，長承元年（1132年）正月二十日の日付けで，
「正六位上　藤原朝臣義清　内舎人を望む。右　当年の臨時の内給，件の義清丸を以って任ぜらる
べし」という文書が，収録されている。
＊＊
「内給」とは，官職を望む者を募集し，これに応じた者
から，一定の額の任料を徴収する制度のことで，当時，「内舎人」の任料は絹二千匹であった。（念
のために言えば，匹
4
は，二反
たん
を意味し，布
ふ
帛
はく
一反（時に端
たん
）は，成人一人前の衣料に相当する分量
として，通常，並幅で，鯨尺二丈六尺もしくは二丈八尺である。）義清の祖父や母たちは，この巨
額の任料を準備して，上述の申文を朝廷にさし出したわけであるが，結果は，不採用に終った。
三年後の保延元年（1135年），佐藤家の人びとは，今度は，「成
じょう
功
ごう
」によって，義清の兵衛尉へ
の任官を，申請した。周知のように，この制度は，宮殿や寺社の造営の費用を支弁するために，任
官希望者を募集して任料を徴集するもので，前記した「内給」と同じように，要するに，「売官」
の一種にほかならない。義清の場合，鳥羽法皇の御願による勝光明院の造営が鳥羽の離宮で進行中
であり，その工事の費用，とくに御堂に安置する本尊の仏像などの経費に充当するための「成功」
に応じたのであった。十八歳の義清は，「内舎人」のケースのそれの５倍にあたる絹一万匹を用意
して，この「成功」による「兵衛尉の功」の勅許を得ることとなった，のである。
1135年７月，佐藤家の嫡男，義清は，さっそうと兵衛尉に任官したけれども，それは，ひとえに，
荘園領主としての佐藤家の収入が生み出した結果であって，具体的には，紀伊国北部の「田仲庄」
（現在の和歌山県那賀郡打田町に所在）の「 預
あずかり
所
どころ
」としての佐藤家と，その「本所」としての近衛
家（とくに，「京極殿」―第十四代摂政・関白，藤原師実―）との結びつきによるものであっ
た。しかも，「田仲庄」は，「本所」が荘務権
4 4 4
―荘官の任免・土地の管理・年貢公事の歿収などの
権利―を持っていなかったので，それだけ，「預所」としての実質的権利の部分が大きくなり，
そのことが，佐藤家の財力の基礎となっていた，ということになろう。
義清は，兵衛尉に任官して２年後，二十歳の時に，鳥羽院の「北面」として，法皇が権大納言徳
大寺実能を従えて，鳥羽の安楽寿院に御幸した歳（鳥羽院は，後に，ここで崩御する），選ばれて
供
ぐ
奉
ぶ
した。よく知られているように，「北面」とは，白河上皇の時に新設された制度であり，院み
ずから，近臣の子弟などのなかから若武者を選抜し，御所の北
きた
面
おもて
に祇候させた制度を，さしている。
したがって，鳥羽院の「北面」であり，かつ徳大寺実能の「家人」となっていた義清は，弓馬の道
に秀でているのみならず，詩文，和歌，管弦，歌舞の研鑽をつんで，いわば宮廷の花形武者のひと
りとなっていたのである。
しかもなお，義清は，1140年（保延六年）十月十五日，二十三歳という若さで，このように華
やかで，有望な官途を捨てて，出家してしまうのであった。義
のり
清
きよ
は，以後，西行と名乗ることとな
14
る。「円位」という法名もあるけれども，これは，主として六十歳代以降の西行に関連する資・史
料にあらわれて来るので，その頃になって，天台・真言のいずれかから，与えられた法号なのであ
ろう。この義清の出家については，
（723）　そらになる心は春の霞にて
　　　　 世にあらじとも思ひたつかな	
あるいは，
（729）　なにごとにとまる心のありければ
　　　　 更にしもまた世の厭はしき
のような，遁世の前後に読み出された歌の理解の仕方をも含めて，その理由を求めて，夥
おびただ
しい議論
が交わされて来ている。
私たちは，ここでは，問題の所在
4 4 4 4 4
だけを確認して，前記した，最晩年（1189年，西行，七十二
歳）の，比叡山無動寺谷における西行と慈円の邂
かい
逅
こう
へと，戻ることにしたい。そこで述べたように，
西行の歌は沙弥満誓，慈円のそれは柿本人麻呂と，いずれも万葉歌人の「古歌」を踏まえながら，
早朝の，すっきりと晴れ渡った，眼下の琵琶湖の光景を，愛でていた。そして，彼ら二人は，「漕
こ
ぎ行
（ゆく）
跡」（西行），「漕ぐ舟の跡なき方」（慈円）という表現で，天智天皇（中大兄皇子）による「近
江京（大津宮）遷都」（667年）ならびに「近江令」制定（668年，33年後の大宝律令
4 4 4 4
への先駆けで
あり，「律令国家」への途を開いた改革）の故事を，偲
しの
んでいたのである。
周知のように，比叡山延暦寺とは，京都府と滋賀県の県境の尾根筋に点在する総計150余りの堂
塔の総称であり，大別して，東
とう
塔
どう
・西
さい
塔
とう
・横
よ
川
かわ
の三つの地域から成る。無動寺谷は，東塔を構成す
る五谷（他に，東谷・西谷・南谷・北谷）のひとつであり，一番南の部分に位置することから，
「叡
え
南
なみ
」，「南山」と呼ばれ，また，「天台別院」とも称されている。西行と慈円の出会っていた大乗
院から，その直
す
ぐ上の明王堂を経て，最高峰である大比叡（848ｍ）への尾根を辿れば，今度は，
東側の琵琶湖ではなくて，西側の京都市の全景を一望することになる。
したがって，端的に言えば，西行と慈円の二人は，「末法」の世の中に，腐敗し，崩壊しつゝあ
る律令体制
4 4 4 4
を具現している京のみやこ
4 4 4
に背を向けて，まだ「正法」の時代であった天智天皇の「近
江京」の方を偲び，《志》に燃えていた律令国家建設
4 4 4 4 4 4
への途を，回想していたのである。この時，
京のみやこ
4 4 4
は，後白河法皇の院政の下にあり，後鳥羽天皇のもと，まさしく，摂政・関白は，慈円
の親
しん
炙
しゃ
する長兄兼実（九条兼実）にほかならないのであった。
西行は，七十歳の頃，京都の嵯峨に庵をむすんでいたが，次のような歌を詠んでいる。
（165）　うなゐ
ひ こ
子がすさみに鳴らす麦笛の声に
　　　　 お
を
どろく夏の昼
ひる
臥
ぶ
し
（166）　昔かな炒
いり
粉かけとかせしことよ
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　　　　 衵
あこめ
の袖
そで
に玉
たま
襷
だすき
して
（167）　竹馬を杖にもけふは頼
たの
むかな
　　　　 童
わらは
遊
あそ
びを思い出でつ
（168）　昔せし隠れ遊びになりばなや
　　　　 片隅もとに寄り臥せりつ
（169）　篠ためて雀弓張る男の童
　　　　 額烏帽子のほしげなるかな
（170）　我もさぞ庭のいさごの土遊び
　　　　 さて生ひ立てる身にこそありけれ
（172）　いたきかな菖蒲冠
かぶり
の茅
ち
巻
まき
馬は
　　　　 うなゐ
ひ
童
わらは
のしわざと覚えて
（175）　石
いし
なごの玉の落ち来るほどなさに
　　　　 過ぐる月日は変りやはする
＊＊＊
「うなゐ
ひ
子」（髫髪子）とは，髪
かみ
をうなじのあたりで切り下げた子供のことで，おゝよそ元服前の
少年達を意味していた。「炒
いり
粉」は，米を煎った粉のことである。また，「衵
あこめ
」とは，元来，間
あい
籠
こめ
の
意で，公家の男子の装束の内着のことであり，上の衣
きぬ
と下の単
ひとえ
の衣との間につけるものであった。
男子のものは，単
ひとえ
と同様に身丈け短かく，裏付きで，脇があいていた。「隠れ遊び」は，言うまで
もなく，隠れんぼ
4 4 4 4
のことである。ついでに言えば，「竹馬」は，現代のそれではなくて，西行の幼
少の頃は，枝葉のついた一本棒の竹にまたがって遊ぶものだった。「額烏帽子」は，児童や僧侶が
成人男子をまねて額につけたもので，「細い竹を撓
たわ
めて，雀を射る小弓を構えた男の子が，いっぱ
しの武士のような気持ちになって，額烏帽子が欲しいそうだよ」と，歌っているのである。
西行は，こうして，「土遊び（砂遊び）」，「石投げ」など，みずからの幼少年期の無邪気な生活に
重ねて読み出しているのであり，とくに，「なんと素晴らしいことだ，五月の（端午の）節句に合
わせて，茅
かや
や菰
こも
を巻いて馬に見立てた玩具に，男児のしわざらしく，菖蒲で作った冠が懸けてある
よ」という歌，あるいは，
（174）　恋しきを戯
たはぶ
れられしそのかみの
　　　　 いは
わ
けなかりし折の心は
という歌は，私の眼からすると，西行の歌ごころの真骨頂をあらわにした歌たち，である。古来稀
なる七十歳に達した老西行は，杖にすがり，昼寝にまどろむ日常生活の現実にありながら，やわら
かく，しなやかな，可能性に満ちていた幼少年期の人間的自然の諸力
4 4 4 4 4 4 4 4
―感情・情念―の「あり
よう」に想いを馳せているのであり，ここには，西行の歌の基底を流れる《自由な想像力》の片鱗
が，溢れ出していると言うべきであろう。
西行は，みずからの「空になる心」を表現し，《記号化》するべく，73年の生涯を生きた人であ
16
るが，文字通り，その生涯の最終段階，その表現と《記号化》の手立てであった自分の「和歌」
（奈良時代以来，「倭
やまと
歌
うた
」と呼ばれて来た，みそひともじ
4 4 4 4 4 4
の短歌）について，当代の歌壇の権威者で
あった藤原俊成と同定家に，「加判」を依頼した。西行は，源平の争乱が頂点に達する頃，1180年，
63歳の時に，伊勢に移り，二見浦に庵を結んで，その地を生活の拠点としていた。すでに，1177
年６月，鹿ヶ谷事件が出
しゅっ
来
たい
しており，同79年11月には，平　清盛が後白河法皇の「院政」を停止し，
その近臣たちを解官していた。これに対する後白河法皇側の策動から，同80年５月，以仁王と源
三位頼政が挙兵，敗死しており，６月，清盛は，都を福原に遷したのであった。そして，同年８月，
源　頼朝が伊豆国で挙兵し，同じく９月，義仲が信濃国に挙兵しており，このような状況のなかで，
平　重衡―清盛の五男―の手によって「南都」（奈良）の焼打ちが行なわれ，東大寺の大仏も
焼失してしまったのである。なお，重衡は，後に，一の谷の合戦で，源　義経に敗れ，鎌倉に送ら
れたが，「南都」の僧徒たちの要求で奈良に送られ，木津川のほとりで，斬首されている。このよ
うな「武
ム
者
サ
ノ世」（慈円）への成り行きを，西行は，伊勢神宮のほど近く，二見浦で，凝視してい
たのである。
彼は，1186年，69歳の時に，重源（同年４月，伊勢神宮の内宮，外宮に大般若経を供養しており，
この時に，西行に会っている）の依頼を受けて，東大寺の大仏再建のための「砂金勧進」を得るべ
く，陸奥国平泉へと赴くのであり，その途中，８月15日，鎌倉で，源　頼朝に会うのであった。
西行は，これらの大事を終えた後，1180年，「御裳濯河歌合」（御裳濯河とは，伊勢神宮社前を
流れる五十鈴川のこと）を藤原俊成に，そして，1187年,「宮河歌合」（宮河は，伊勢神宮外宮の近
くを流れる川）を同定家に，それぞれ提出し，「加判」を依頼したのである。前者は，俊成（1164
～1204年）が西行の年来の友人であり，同世代の人間（俊成の方が４歳の年長）であるというこ
とも作用してか，比較的闊達な判詞が添えられている。全36番の歌合せであり，西行が選んだ72
首をそれぞれ左・右に分けて36組のペアリングをし，俊成が「加判」をした上で，終りに，評者
の総論・感想とでも言うべき３首の歌があり，それらへの「返し」として，西行の２首の歌が添え
られている。俊成は，まず，一番の判詞のなかで，次のように，述べている。
今，上人円位，壮年の昔よりたがひにお
を
のれを知れるによりて，二世の契を結び終
（をはり）
にき。各
（おのおの）
老
に臨みて後の離居は山河を隔
（へだつ）
といへども，昔の芳契は旦暮に忘るゝことなし。
私たちは，七番の左に，
（13）　願はくは花のもとにて春死なむ
　　　　その二
（きさらぎ）
月の望月のころ
という歌を，そして，十八番の右には，
（36）　心なき身にも哀
（あはれ）
は知られけり
　　　　鴫立つ沢の秋の夕暮れ
という「名歌」を，見出すことになるのである。俊成は，この十八番では，左の
（35）　大
おほかた
方の露には何のなるならん
　　　　袂
たもと
に置くは涙なりけり
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を勝
4
として，次のような判詞を添えている。
鴫立つ沢のといへる，心幽玄に，姿及びがたし。但，左
（の）
歌，露には何のといへる，詞浅きに似て，
心ことに深し。勝べし。
＊＊＊＊
私は，「歌詠み」ではないので，この判詞を論評する立場にはないけれども，読者の皆さんには，
俊成のこの判定は，どのように思われるものであろうか？
私は，個人的には，この歌合せの巻末にある西行の歌，
（77）　悟りえて心の花し開けなば
　　　　尋ねぬさきに色ぞ染むべき
を，とくに気に入っている。心の花
4 4 4
とは，そもそもは，「心華」という仏教用語の訓読語であるけ
れども，したがって，本来の意味は「心に咲く清浄な蓮の花」であるけれども，それは結果
4 4
であっ
て，私見によれば，心の花
4 4 4
の背後には，西行自身の「心と身体のちょうつがい」の部分からの《表
現》への〈感覚
4 4
〉・〈感情
4 4
〉の動き
4 4
があり，それこそが《記号》と結びついて，《歌》を生み出して
いるのである。
これに対して，後者―すなわち，「宮河歌合」―は，定家（1162～1241年）の「加判」が難
行・苦行の作業となり，なかなか完成しないので，既に病いに臥
ふ
せっていた西行が，慈円を介して，
定家の父親である俊成の方に，催促の手紙を送るという経過の上で，1189年に成立した。西行は，
もう72歳であり，前述したように，翌年二月十六日（旧暦），文字通り，「桜の花のもとにて」入
滅するのであった。
27歳の若き定家は，たとえば，卅二番，
左（63）　道変
かは
るみゆきかなしき今
（こよひ）
夜哉
　　　　　 限りの旅
たび
と見るにつけても
右（64）　松山の波に流れて来し舟の
　　　　　 やがて空
むな
しく成
なり
にけるかな
について，
左右共に為
二
旧日重事
一
，故不
レ
加
レ
判，という風に記している。
＊＊＊＊＊
前者は，鳥羽院の遺体が安
楽寿院へと渡御して行く「みゆき」を目撃した西行の哀
かな
しみの歌であり，後者は，讃岐に流されて
いた崇徳上皇の配所の跡に立った西行の，精魂を籠めた鎮魂の歌である。前述したように，西行
（若き義清）は，まさしく，鳥羽院の「北面」の武者であった―その時の同僚のひとりが，ほか
ならぬ平　清盛であった―。また，崇徳院は，よく知られているように，「百人一首」のなかの
ひとつ，
瀬をはやみ岩にせかるる滝川の
　われても末にあはむとぞおもふ
の作者である。彼は，「保元の乱」（1156年）の敗者
4 4
の側の最高責任者として，同年７月に四国・
讃岐へと配流となり，８年後の1164年，45歳の若さで崩御したのであった。西行は，崇徳院とは
一つ違いの同年輩であり，和歌を好んだ「新院」（崇徳天皇は，４歳で即位し，22歳の時に，鳥羽
18
上皇から，異母弟である近衛天皇―わずか２歳―への譲位を強要され，上皇となり，鳥羽は法
皇となった）とは，住吉や熊野への旅をともにする仲であった。「院政」という，当代の《政治的》
社会関係の本
ほん
躰
たい
は，まさしく，慈円が「サレバ今ハ道理　ト
（ママ）
　イフモノハナキニヤ」とした“Herrschaft”
のそれ
4 4
，にほかならなかったのである。
それにしても，左右共に為
二
旧日重事
一
，故不
レ
加
レ
判という定家の，木で鼻を括
くく
ったような評言
を，ひとは如何ように受けとめるのであろうか？　私は，ここに，《政治的》社会関係の前に屈折
して行く日本人のコミュニケーション行為のひとつの
4 4 4 4
「典型的なありよう
4 4 4 4
」を，見出すのである。
さて，定家は，この歌合の三十六番の加判の後に，長い判詞を添えている。そこには，次のよう
に，記されているのであった。
神風宮河の歌合，勝負を記
しる
し付
（つく）
べきよし侍
（はべり）
し事は，玉くしげ二年余りに成
（なり）
ぬれど，隠れては道を
守る神の深く見そなはさむ事を恐れ，顕はれては家に伝はる言葉に浅き色を見えん事を包むのみに
あらず， 纔
（わづかに）
三
み
十
そ
文
も
字
じ
余りを連ぬれど，六
（むつ）
の姿の趣をだに知らず，おのづから難波津の跡をなら
へど，さらに出雲八雲の行方暗くのみ侍る上に，唐
もろこし
の昔の時だに幾百年のうちとかや，詩人才士の
文体三度改まりにければ，まして大和言の葉の定れるところなき心姿，いづれをよしあしといひ，
いかなるを深し浅しと 思
（おもひ）
量
はか
るべしとは，誰に随て何をまことと知るべきにもあらず，時により所
につけて好み詠
よ
み，褒
ほ
め謗
そし
るならひにぞあるべき。
然
（しかる）
を，此歌合はわざと沈み思て合はせ番
つが
はれたるにもあらず。たゞ多くの年
（としごろ）
来積もれる言の葉
を拾ひて，並びぬべき節々，通へるところどころ思合はせつゝ，左右に立てるにて侍れば，事の心
かすかに，歌の姿高くして，空よりも及がたく，雲よりも測りがたし。積もるあはれは深けれど，
雪間の草の短き言葉乱れて，書きあらはさん方もなく，思ふ節繁けれど，浪路の蘆
あし
の浄きたる心の
み漂
たゞよ
ひて，うち出づべくも思給へられねば，春の荒田返すがえす思やみぬべくのみ成ぬれど，聖
ひじり
の
契を仰
（あふぎ）
たてまつることも，此世一つのあだのよしびにもあらず，仏の道に悟り開けん朝は先 翻
ひるがえ
す
縁を結びむかんと思ふ。
＊＊＊＊＊＊
ここにあるのは無数の「枕詞」であり，「六
（むつ）
の姿」のような，『古今集』仮名序で紀　貫之が挙げ
ていた和歌の六義（前述）への結縁であり，わが国の《歌》のはじまりとされる素
す
戔
さ
嗚
の
尊
お
の「八雲
立つ出雲八重垣妻ごめに八重垣作るその八重垣を」への遡及であり，「雪間の」・「浪路の」・「春
の」という後続の形容詞・動詞を導くための，数多くの序
4
の氾濫であり，総じて，「新古今調」の
絢爛・巧緻の“Syntax”の技
4
である。しかもなお，西行の《歌》の真骨頂は，そのような地平に
あるのではなくて，はるかに深い「存在論」に支えられた，“Semantics”の地平にこそ，あったの
である。
＊　　　　　　	久保田淳・吉野朋美校注，『西行全歌集』（2013年，岩波書店），422頁。歌頭の通し番号は，「山家
集」，「聞書集」，「残集」，「御裳濯河歌合」，「宮河歌合」，「拾遺」それぞれのなかでの通し番号であ
る。
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＊＊　　　　　目崎徳衛，『西行』（1980年，吉川弘文館），28―9頁。
＊＊＊　　　　久保田淳・吉野朋美校注，前掲書，282―3頁。
＊＊＊＊　　　同上書，328―9頁。
＊＊＊＊＊　　同上書，366頁。
＊＊＊＊＊＊　同上書，369―70頁。
12
2015年４月15日，私は，奈良県吉野郡吉野町奥千本の西行庵の前に，佇っていた。周知のように，
「桜の名所」として知られる吉野山は，下千本から，中千本，上千本を経て，奧千本へと，標高
200ｍから800ｍ余りの高所に至るまで，概ね，四つの地域に分かれて，展開している。そして，
西行庵の所在する奧千本は，桜を愛
め
でる人びとが溢れかえっている下千本から上千本までの三つの
地域とは，まったく異なった雰囲気のそれであった。
実際，私が，奧千本から，その先の西行庵への途を辿ろうとする時，まず，眼前にあらわれたの
は，「修行門」という額を掲げた，さほど大きくない木造の鳥居だった。そこから急坂を喘
あえ
ぐよう
に登ると，吉野山の「地主神」を祀る金峯神社の正面に，出た。この地点で標高は，すでに，756
ｍである。金峯神社の右側から，山道を200ｍほど急登すると，百貝岳（863ｍ）と青根ヶ峯（858
ｍ）への分岐点に出る。私は，それを，右へ，すなわち百貝岳への尾根道へと辿り，急勾配の上り
坂を，300ｍばかり，登った。この春の吉野山は雨の日が多かったようで，山道は完全に泥
でい
濘
ねい
のそ
れである。足元に苦労しながら登ると，西行庵への矢印しを付けた，小さな標識があらわれ，私は，
そこから，左側の急斜面を，一気に下らなければならないのであった。崖
がけ
を斜めに急降下する道は，
数ヶ所に転落の危険を知らせる警告板があり，泥
ぬかるみ
濘であるだけに，慎重な上にも慎重に，歩を進め
ることとなった。ようやく，山腹の，やゝ開けたところに出たと思ったら，その先きに，ほんとう
に簡素な，西行庵がひっそりと建っているのであった。今下
くだ
って来た急斜面を背にして，東南の方
角に大きく門口を開けた庵は，一辺が二間（約3.6ｍ）ほどの正方形であり，中央奧に比較的若い
頃の西行を思わせる木像が安置されており，その裏側に簡易な水屋があるだけの，文字通りの
「庵
いおり
」である。
周知のように，「漂泊の詩人」と呼ばれる西行は，24歳の頃の洛外の草庵に始まって，32歳の時
から，かなり長く高野山に庵を構え，63歳以降，前述した伊勢・二見浦の草庵に住し，晩年，70
歳で京都・嵯峨の庵に転じ，最晩年，河内・弘川寺に小さな庵を結び，そこで入滅したのであった。
吉野山の「西行庵」は，上述の高野山に比較的長く住んでいた時期に結ばれたものなので，私が見
た木像が30歳代後半から40歳前後の壮年の西行を偲
しの
ばせるものに感じられたのも，その事実を念
頭に置いた制作の事情に起因するのであろう。西行は，吉野山のなかでも，三ヶ所ほど庵を替えて
いるようで，今日の「西行庵」がそのうちのどれに当たるものであるかは，未だ，研究が定まって
20
いるわけではない。
「西行庵」は，正確に言えば，標高736ｍの地点に建っており，目の前には，深い谷を隔てて，東
の方角１㎞ばかりのところに青根ヶ峰のピークを仰ぎ，その右手（すなわち，東南の方向）は，そ
のまま，標高1,000ｍ前後の大峯奧駈道である。庵から，山腹を水平に120ｍほど東にトラバースす
ると，小さな岩清水の流れがあり，それが所謂「苔
こけ
清水」なのであった。後にやゝ詳しく触れるよ
うに，松尾芭蕉（1644―94年）は，吉野山の西行庵を二度訪れており，その際に，
とくとくと落つる岩間の苔清水
　汲みほすほどもなき住居かな
を本歌として，
（186）　露とくとく　心みに浮世すすがばや
の句を詠んだ。
＊
しかし，私の手許にある『西行全歌集』（久保田　淳・吉野朋美校注により，2,211
首を収録）には,この「本歌」は存在しない。私の眼からすると,
（937）　訪
と
ふ人も思ひ絶えたる山里の
　　　　 さびしさなくは住み憂からまし
（948）　ひとり住む庵に月のさし来ずは
　　　　 何か山辺の友にならまし
という二首こそが，吉野山の「西行庵」の気配を，もっとも良く伝えるものである。
実は，前述した慈円との出会いの地である比叡山の無動寺谷も，西塔の常行堂・法華堂から大比
叡にかけての尾根を背にして，東南の方角に開けていたのであり，吉野の「西行庵」の周囲の地形
も，それとまったく同じように，東から東南の方向へと，開かれているのであった。私は，伊勢・
二見浦には25歳の頃に訪れており，今詳
つまび
らかには想い出せないけれども，夫
め お と
婦岩
いわ
からの「日の出」
の遥拝のことを考えれば，基本的に，東の方角へと志向していることは，まちがいないであろう。
西行は，このようにして，「漂泊」の途次のそれぞれの庵，それぞれの出会いのところで，「朝ぼら
け」の太陽
4 4
，
（1479）　何事かこの世に経たる思い出を
　　　　　問へかし人に月を教へん
の月
4
を歌い，桜
4
を詠んだのである。
私は，「西行庵」からの復路を，往路とは異なって，苔清水の側を通って，南の谷側へと大きく
膨
ふく
らんでいるトラバース・ルートを辿り，その先きから青根ヶ峰へと続く尾根に急登する途にした。
喘ぐようにして登り着いた尾根は，前記したように，大峯奧駈道へと続く尾根路であり，青根ヶ峰
の方へとしばらく歩いたところに，旧「女人結界」の碑が立っていた。このあたりから振り返り，
眼下を見おろしてみると，もう「西行庵」は山腹にかくれて見えず，大きく開けた谷に，すでに上
千本から下では葉桜になっていた桜の花が満開で，西行の，数多い「吉野山」の桜の歌が，想い起
こされるのであった。
21
コミュニケーション行為論（四）
（78）　仏
ほとけ
にはさくらの花をたてまつれ
　　　　わが後
のち
の世を人とぶらはば
周知のように，大峯は，吉野の南，熊野の北，奈良県吉野郡十津川の東に連なる山
やま
並
な
みであり，
仏経ヶ岳（現在の八経ヶ岳）（1965ｍ）を最高峰とする「修験道」の根本霊場である。人びとがこ
の根本霊場に入ることを「大峯入り」と呼ぶけれども，―熊野から入るのが「順の峯入り」であ
り，吉野から入るのを「逆の峯入り」と言う―，実は，西行も，この「大峯入り」を二度行って
おり，その修行のなかで18首の歌を，詠み出しているのであった。したがって，彼の「西行庵」
の日常の生活は，谷の向
む
こう側の青根ヶ峰の尾根道を，あの「六根清浄」―六識
4 4
を生ずる身体の
六つの感覚器官，すなわち《眼》・《耳》・《鼻》・《舌》・《身》・《意》から生ずる「汚
お
濁
だく
」と「罪障」
を，修行・修験によって清らかにし，「無
む
礙
げ
・自在」の境地に至らしめること―を高らかに唱
とな
え
ながら往来する修行者の《声》と《姿》とを見聞きしながらのそれ，にほかならなかったのである。
そして，西行の「大峯入り」の修行の最
さ
中
なか
での歌，18首，のうち，実に，その半ば以上が「月」
を詠んだ歌なのであった。
（413）　月はなほ
を
夜な 〳
〵
ごとに宿るべし
　　　　 わが結びおく草の庵
いおり
に
西行のすべての和歌，2211首，のなかで，私がその最高の到達点の《歌》と考えるのは，以下
に記す一首である。彼は，この《歌》に，かなり長い「詞
ことばがき
書」を付けている。
十月十二日，平泉にまかり着きたりけるに，雪降り，あらし烈しく，ことのほかに荒れたりけり，
いつしか衣河見まほしくて，まかり向
むか
ひて見けり，川の岸につきて衣河の城しまはしたることがら，
やう変りて，ものを見る心地しけり，汀
みぎは
氷りてとりわき冴
さ
え
へ
ければ
（1131）　とりわきて心もしみて冴
さ
えぞわたる
　　　　　衣河みにきたる今
け ふ
日しも
＊＊
そして，西行が，みずから，「自讃歌」の第一に挙げていたのは，次の一首であった。
東
あずま
の方へ修
すぎやう
行し侍りけるに，富士の山をよめる
（85）　風になびく富士の煙
けぶり
の空に消えて
　　　　ゆくへも知らぬわが思ひかな
＊＊＊
西行という「漂泊の詩人」が，みずからを衝
つ
き動かし，その身体の裡
うち
を流れる“les	mouvement	
des	sensation”を，《記号》の力に仮託しながら表現し，具現化するところの《行為》の内的構造
を理解するためには，私は，次のようなシェーマに依拠する必要がある，と思う。それは，チャー
ルズ・サンダース・パースの「存在論」的記号論とフェルディナン・ド・ソシュールの「認識論」
22
的記号論とを分析し，両者の論理的統合の可能性を考究した際に，私自身の《コミュニケーション
行為》の理論が到達した地点を表示するシェーマでもあった。
前掲の，
（1131）　とりわきて心もしみて冴えぞわたる
　　　　　衣河みにきたる今日しも
という《歌》について，校注の久保田　淳ならびに吉野朋美は，2013年の段階にあって，なお，
その「詞書」にある十月十二日は「年は未詳」としている。そして，みずからも歌人である川田　
順は，次のように，言うのである。
衣川は中尊寺・毛越寺等の所在地なる関山の北麗を洗ひ
（ママ）
，東流して北上川に注ぐ。衣川城は衣河
館又は高館とも云ひ，衣川の断崖に立つ。西行は紅葉のなほ
（ママ）
残りし名取川を渡り，初冬吹雪の日に
平泉着。直ちに衣川の城の模様をば，汀の永を踏みながら仰ぎ見た。「やうかはりて物を見る心地
しけり」は老屈の寒衲でなく，総追捕使に弓道を講じて来た佐藤義清の面目を偲ばせる。「きたる
第１図　コミュニケーション行為と《文化的》価値
＊＊＊＊
「パーソナリティ
諸力」
（《時間》的経過）
「外化」
（認識論・記号論の地平）
T－1 T T＋1
（コミュニケーション行為） 《社会》
《文化的》社会関係
《政治的》社会関係
《社会的》社会関係
《経済的》社会関係
《真》
《美》
《善》
（表現）
（認識）
（感覚・感性）
「内的自然」 （労働）
（Subject）
????
????
（存在論の地平）
「内化」
（Object）
????
??????????
?????????
Oa
O
O
On
O
O
O
Oz
…
…
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今日しも」衣の縁語「着たる」と詞をあやなしたのだ。東鑑文治二年二月十日條に義経主従が平泉
に潜入したことを書いてゐ
（ママ）
るが，日記なるゆゑ
（ママ）
，鎌倉に聞えた日に記したのである。依而実際義経
の平泉着は，西行の到着した文治元年の末か，翌年早々のことであったら
（ マ マ ）
うと愚考する。西行は三
年三月まで淹留したのだから，或る日数の間，この二人の歴史的人物が時を同じくして秀衡の食客
になってゐ
（ママ）
た次第だ。これは極めて面白い事実である。此の年（文治三年）には義経二十九歳，西
行七十歳，秀衡九十二歳。秀衡は同年十月廿九日卒去した。
＊＊＊＊＊
西行は，1144年（天養元年）の前後，二十七歳の頃と，1186年（文治二年）の頃，六十九歳か
ら七十歳にかけてと，二度，陸奥に赴いている。前者は，「歌枕」の故地を訪ねての歌道「修行」
の旅であり，後者は，よく知られているように，東大寺の再建と大仏の塗金ならびに大仏殿の造営
のために，重源の懇請を容れて，藤原秀衡からの勧進を得るべく，平泉へと赴いた旅であった（彼
は，結果として，砂金450両の資金を得ており，往路の途次，鎌倉で，源　頼朝に会っている）。研
究者のあいだでは，前出の「とりわきて……」の《歌》を，これらのうちの前者，西行二十七歳の
頃の奥州下りのなかの作とするのが大勢となっているようであるが，それでもなお，『西行全歌
集』の校注者たちは，どちらの旅の所産であるかを「未詳」としているのであり，川田　順の歌人
としての「直感」は，西行晩年の陸奥行の所産であると，断定させているのであった。
私は，言うまでもなく，「歌詠み」ではないし，日本「中世史」の研究者でもないので，この議
論の決着については，時を俟
ま
つのみである。その上で，なお，「詞書」のなかの「汀
みぎは
氷りてとりわ
き冴
さ
え
へ
ければ」から，《歌》そのものの「心もしみて冴
さ
え
へ
ぞわたる」にかけての，《記号》の「音」
とリズム，それらによって運
はこ
ばれて来る《意味》の広がりは，前述のシェーマの《全自然史的運
動》の地平のなかでの平泉・衣川のイメージにとどまらず，その手前の《社会》―社会諸関係の
構成体―のさなか
4 4 4
での，藤原三代の人びと（それらは，実は，西行，すなわち佐藤義清，の同族
の人びとにほかならないのであった），源平の「武者たち」，の運命のそれへと，届いているように
思われるのである。
さて，「風になびく……」の《歌》の方は，研究者たちのあいだでも，後者の「陸奥行」のなか
で詠
よ
み出されたものであることが，実証されている。私たちは，したがって，西行の当代にあって，
富士山の3776ｍの頂きから，今日の浅間山や桜島と同じように，活発な白，灰，黒色などの噴煙
が流れている姿を，想い描かなければならないのである。実際，富士山は，近頃あらためて噴火の
危険が取沙汰されて，山梨・静岡両県をはじめとして，地方自治体のあいだで予知・防災・避難の
準備体制が布かれたように，「休火山」であるよりは「活火山」に近い山なのであった。周知のよ
うに，富士山の静岡県側・南東の斜面中腹に，巨大な爆裂火口を有する宝永山（2702ｍ）が所在
するけれども，これは，前出の芭蕉が死去してから13年後の宝永４年（1707年）の大噴火によっ
て生成したものであり，しかも，この大噴火は，同年10月４日の「宝永地震」（マグニチュード8.4
～8.7，震源は東海沖・南海沖の二個所，太平洋岸に大津波が生じ，家屋の倒壊６万戸，流失２万
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戸，死者は約２万人）の発生から49日後に，一種の「連鎖反応」のかたちで，襲来したのである。
「風になびく……」の《歌》は，前述したごとく，西行自身が「自讃歌」の第一としている，文
字通りの「秀歌」である。それは，当然のこととして，研究者たちのあいだでも，「自然と人間と
を一如に観じる，宗教的に到り得た境地」，「求めてやまない求道心と文学的資質とが一つになって
いて，観念的に割り切れず，生きつづけている人間の声」などというかたちで，高く評価されてい
る（窪田章一郎，目崎徳衛）。
＊＊＊＊＊＊
私は，しかし，この論点を，さらに深く，明晰に論ずべき必
要がある，と思う。
私は，《記号論》の視座からコミュニケーション行為の現代的な地平への展開過程を分析した際
に，チャールズ・サンダース・パースの「存在論」的記号論（Semiotics）の視座の構造を，次の
ような論理的構制としてとらえた。
（一）「第一次性」（the	Firstness）の地平―現象論の地平―。《偶然論》（Tychism）のホリ
ゾントであり，さまざまな「アイコン」（Icon），「インデックス」（Index），「シンボル」（Symbol）
の，文字通り，偶発的な運動
4 4 4 4 4 4
の地平である。パースは，これら諸《記号》の運動と散乱の現実を，
「記号」（Sign）―「対象」（Object）―「解釈項」（Interpretant）のトリアーデ
4 4 4 4 4
によって分析し，
分類するのである。
（二）「第二次性」（the	Secondness）の地平―段階論の地平―。《シネキズム》（Synechism）の
ホリゾントであり，ここで，パースは，諸《記号》の偶発的な運動
4 4 4 4 4 4
を，「運動を内包した連続性」
の地平に整序しようと努力する。彼が「唯一の心の法則」と呼んでいる‘Synechism’とは，もと
もと数学的な「連続性」（‘συνεχής’）―無限小から無限大まで―をとらえるためにライプニッ
ツが用いていてた考え方に準拠しているけれども，私見によれば，それは，ニコラウス・クザーヌ
ス（1401～64年）からジョルダノ・ブルーノ（1548～1600年）を経てゴットフリート・ヴィルヘ
ルム・ライプニッツ（1646～1716年）へという微積分学の発展を主導した考え方であり，そこには，
クザーヌスの『可能現実存在』（Trialogus de possest,	1460年）が雄弁に物語っていたように，《記
号》（Sign）が表象する「対象」（Object）の側の《存在論》の根への眼差しが含まれていた。パー
スの《シネキズム》は，諸「記号」の運動を連続性の地平に整序するのみにとどまらず，「対象」
（「客体」）の《存在論》的根拠へと下降
4 4
して行き，そこに貫通する《全自然史的運動》の法則性を，
私たち《人間》のコミュニケーション行為を通して，逆に，諸「記号」へと媒介（mediate）し，
連接させる「動力学」的上向
4 4
の論理を，内包しているのである。
（三）「第三次性」（the	Thirdness）の地平―原理論の地平―。パースの言うところの「アガ
ペー主義」（Agapism）のホリゾントであり，彼は，この《愛》の原理によって，私たち《人間》
の営みの歴史の総過程を説明しようと努力するけれども，そこには多くの飛躍があり，そのことか
ら，パース研究者たちの間に少なからず混乱と困惑を招く結果となっている。私は，パースの「ア
ガペー主義」の視座の根底に，プラトンの「普遍的な愛」の考え方を析出し，その上で，コミュニ
ケーション行為の理論像を豊かにして行く課題への連接可能性を三点にわたって提示したけれども，
ここでは，それらの詳細には立ち入らない。
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私は，また，フェルディナン・ド・ソシュールの「認識論」的記号論（Semiologie）の視座の構
造を，次のような論理的構制の特色を有するものとして，とらえている。
（一）記号現象のなかでの「歴史と人間」の相関についての視点。ソシュール自身の場合，それ
らは，ネッケル夫人（アルベルティーヌ・アドリエンヌ）やスタール夫人たちのロマン主義
（Romanticism）との関わり，ライプツィヒ大学における「歴史言語考」（Historical	Linguistics）の
潮流との出会いと確執，およびアメリカの言語学者，ウィリアム・ドワイト・ホイットニーからの
大きな影響，という三点において，具体化されていた。ソシュールの「認識論」的記号論の最も基
本的な概念装置のひとつである「通時態」（‘diachronie’）と「共時態」（‘synchronie’）という対
概念は，私見によれば，この「歴史と人間」の相関についての視点から，導出されて来たものであ
った。
（二）《音》（‘Sons’）と《意味作用》（‘Signification’）の関連についての視点。ソシュールは，
周知のように，もともと「音」組織の研究―ごく初期の研究テーマであった「鳴鼻音」（‘nasalis	
sonans’）は，それ自体，母音と子音の両方の機能を併せ持った鼻音であった―から出発し，こ
の研究を深めるためにライプツィヒ大学に留学し，さらに，フランスのミッシェル・ブレアルの
「意味論」的研究に接したことから，あの《パロール》（parole）と《ラング》（langue）という対
位法的な視座を獲得し，そこにおける《意味》の生成を解明する途への端緒に，立つことが可能と
なったのである。
（三）独自の《価値》論の視点。ソシュールは，《音》と《意味作用》の結びつきの，その先きに
生まれて来る「記号」の《価値》について，経済学のそれを参看しながら，検討し続けている。そ
の結果として，彼が到達したのが「記号」の《示差的価値》（la	valeur	differentielle）という概念
であり，私見によれば，それは，レオン・ワルラスに始まるローザンヌ学派の一般均衡理論の視点
と「限界効用」《価値》の概念から，多くの示唆を得ているものである。
＊＊＊＊＊＊＊
私は，このようなパースの「存在論」的記号論の視座とソシュールの「認識論」的記号論のそれ
とを統合して，そこから，《コミュニケーション行為》の，より一層「豊かな」内容を有する理論
モデルを構築しようと努めて来たわけであるけれども，そうした問題意識に立脚して提起した前述
のシェーマに準拠して，あらためて，西行という「漂泊の詩人」の，彼自身の身体の裡
うち
を流れる
“les	mouvements	des	sensation”を《記号》の力に仮託しつゝ表現し，具現化する《コミュニケー
ション行為》の構造をとらえようとする時，それは，どのように見えて来て，どのようにして十全
に理解されることができるのであろうか？
私は，端的に，西行の《コミュニケーション行為》を，彼の身体性の内部の人間的・自然的諸力
と，前述のシェーマの一番右側に位置づけられている《全自然史的運動》の諸相とのあいだの往相
4 4
と還相の過程
4 4 4 4 4 4
において，理解することができる，と考える。それは，《人間的自然》（Human	
Nature）⇄《全自然史的運動》という「存在論」的・「認識論」的循環の裡にあり，そのような
《行為》⇄《関係》過程としての，西行の「内的自然」の“les	mouvements	des	sensation”を
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《記号》に仮託しながら表現し，具現化する《コミュニケーション行為》にほかならなかった，の
である。
このようにして，西行の《コミュニケーション行為》は，《末法》の「濁世」を逃れた，彼自身
の《人間的自然》―《全自然史的運動》の「存在論」的・「認識論」的回路のなかで生成し，成立
した。しかし，西行は，巷
こう
間
かん
しばしば語られるような「隠者」なぞではない。
前記したように，1189年，72歳の西行は，35歳の慈円とともに，比叡山の無動寺谷，大乗院（標
高550ｍ）において，都である京都に背を向けて，東方の琵琶湖に眼をやりながら，かつての天智
天皇の近江大津宮の御代を偲
しの
ぶ《歌》を詠
よ
み交
かわ
した。彼ら二人の歌は，直接的には，万葉歌人のそ
れを「本歌」としながら，かつての《正法》の時代と「大化改新」の世を想起しつゝ，当代の「濁
世」に背を向けるものであった。しかし，慈円が，「後白河院よりこの院―後鳥羽上皇のこと
（田中補注）―の御
み
位
くらい
まで」として，「無道ヲ道理トアシクハカライテ僻
ひが
事
ごと
ニナルガ道理ナル道理
也」（『愚管抄』巻七）と烈しく批判しているように，この二人は，とても「隠者」なぞというカテ
ゴリーにはおさまらない人物たちなのであった。
（723）　空
そら
になる心は春の霞
かすみ
にて
　　　　 世
よ
にあらじとも思ひ立つ哉
＊＊＊＊＊＊＊＊
『山家集』のなかで，西行は，この《歌》に，みずから，「世にあらじと思立ちける頃，東山にて
人々，寄
レ
霞述懐と云
（いふ）
事をよめる」という「詞書」を付している。したがって，研究者たちの大勢
も，この《歌》を，1140年（保延六年）10月15日，佐藤義清二十三歳の時の出家
4 4
の前後の作，と
しているのであった。そして，たとえば，『西行全歌集』の校注者，久保田　淳と吉野朋美は，こ
の《歌》のなかの「空
そら
になる心」の句について，「じっと落ち着いていられない心」という注釈を，
付けているのである。しかし，これでは，本稿の私の視点からするならば，いわば「直訳の注釈」
を付けているだけであって，問われなければならないのは，何故
4 4
，どのような理由
4 4 4 4 4 4 4
で，「じっと落
ち着いていられない」のか，ということになる。
前出のシェーマにおける《社会》は，《末法》の「濁
じょく
世
せ
」のそれであった。そして，この摂関政
治の崩壊して行く歴史過程のなかでの社会諸関係を，とくに《政治的》社会関係の規定力を通じて
「支配」していたのが，ほかならぬ「白河」天皇（天皇在位1072～86年，上皇・法皇在位1086～
1129年）から「後鳥羽」天皇（天皇在位1185～98年，上皇在位1198～1221年）に至るまでの《院
政》である。ここでは，諸上皇・法皇の《乱行》の数々の詳細について検討するいとまはないので，
「後白河」天皇（天皇在位1155～58年，上皇在位58～79年，法皇在位80～92年）のそれの一端にの
み，触れておくにとどめる。彼は，まず，「仏教」への対応では，1169年，天台宗の圓城寺（三井
寺）で受戒し，翌70年，東大寺で真言宗の受戒をしており，さらに，76年，今度は，延暦寺で，
再び，天台宗の受戒をしている。しかも，彼が，《院政》のなかで，「法皇」として，最も熱心に参
詣したのは，いわゆる「本地垂迹」の神社であり，とりわけて日吉神社（日枝神社）と，熊野権現
27
コミュニケーション行為論（四）
なのであった。
彼の《院政》の具体的な内容を記すと，平　清盛の死を承けて，1181年，「院宣」を藤原秀衡に
下して，源　頼朝を討とうと試み，83年，源　義仲の軍兵が京都に入り，安徳天皇を奉じた平氏
が西に敗走すると，比叡山に逃れた法皇は，義仲に平氏追討を命じ，翌84年，頼朝が派遣した源
　範頼・義経の軍兵たちが木曽義仲のそれを破ると，今度は，頼朝の平氏討伐を支持し，その翌年
（85年）三月，壇
だん
の浦で平家が滅亡すると，源　義経に兄頼朝の追討を命じるのであり（一〇月），
その義経が戦いに敗れて，逃走すると，頼朝の側に立って，義経を探し出すよう「院宣」を出して
いる（一一月）のであって，周知のように，平泉で，藤原秀衡の息子である泰衡が義経を殺し，頼
朝が泰衡を玫めると，その頼朝に，またまた「院宣」下している（1189年）のである。
＊＊＊＊＊＊＊＊＊
このように，《院政》という《政治的》社会関係の「支配」の実質は，呆
あき
れるばかりの
“opportunism”であり，慈円のいわゆる「道理」とは正反対の，まさしく《乱行》の数々なのであ
った。
西行は，《院政》のもとでの「律令制」的官僚機構に，「内給」や「成
じょう
功
ごう
」などの財物を用いた買
官によってリクルートされ，18歳の時に兵衛尉となり，20歳で鳥羽院の「北面」として栄達
4 4
の途
にあったが，その僅
わず
か三年後に，突然，「出家」してしまった。そして，前述のように，鳥羽院や
崇徳院―この人物は，まぎれもなく，《院政》の最大の被害者であり，犠牲者であった―に関
して，西行は，けっして少ない数ではない《歌》を遺しているけれども，後白河院について，ほぼ
完全に，沈黙している。
西行より44歳年少の藤原定家は，みずからも「律令制」的官僚機構の一員であり―彼は，同
時に，慈円の兄，藤原（九条）兼実の「家
けい
司
し
」であった―，《院政》の後期，とくに後鳥羽院の
下で，「摂関政治」の《崩壊》の様を，冷たく凝視していた。定家の『明月記』（1180～1235年，
漢文で書かれた日記）は，治承四年二月から書き初められており，同年九月には，すでに，下記の
ように，述懐するのである。
世上乱逆追討雖満耳不注之，紅旗征戎非吾帝，
＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊
　―世上乱逆追討耳ニ満ツト雖
イヘド
モ，之ヲ注セズ。紅
コウ
旗
キ
征
セイ
戎
ジュウ
吾ガ事ニ非ズ―，
これが，《末法》の「濁
じょく
世
せ
」のなかを生きる定家の基本姿勢であった。
西行は，しかし，それでもなお，この《末法》の「濁世」を，まさしく《仏法》によって，浄化
し，改新しようとして，《歌》を詠み続けるのである。
（30）　憐
あは
れみのなごりをばなほ
を
留
とど
めけり
　　　　濁る思ひの水澄
す
まぬ世に
（1541）　さまざまにたな心なる誓
ちか
ひをば
　　　　　南
な
無
む
の言葉に総
ふさ
ねたる哉
かな
私見によれば，西行の「空
そら
になる心」とは，《社会》―当代の社会諸関係の総体
4 4
―を離れて，
この《仏法》の力によって，「濁世」を浄化し，《救済》しようとする決意の表明，にほかならなか
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った。定家は，14歳で侍従となって以来，53歳の時にやっと参議の地位に就くまで，この《社会》
のなかの―すなわち，《院政》，とりわけて後鳥羽上皇の乱脈なそれの下での，「律令制」的官僚
機構における―「役割」の体系を生き，あの『明月記』の長大な記録（私の手許にある国書刊行
会版の刊本は，全三巻の構成で，第一巻494頁，第二巻564頁，第三巻506頁，総計1,564頁の大册
である）の大半は，毎年の「除
じ
目
もく
」への不満をはじめとする「役割」の体系への愚痴
4 4
であり，慷慨
4 4
なのであった。そして，西行にとって，《道理》を完全に喪失した《院政的》社会関係の下での
「役割」を生きることこそが，「空
むな
しい」ことだった，のである。
1189年，西行は，京都の北麓，高尾の神護寺で，17歳の明恵に向かって，「《歌》は，すなわち，
これ如来の真の形体なり。されば，一首詠み出でては一体の尊像を造る思ひをなす，一句思ひつづ
けては秘密の真言を唱ふるに同じ」
＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊
と，述べている。真言
4 4
とは，『広辞苑』（第六版）
によれば，「①真実の語，②（梵語	mantra	 の訳語）密教で，真理を表す秘密の言葉。呪。陀羅
尼。」である。それでは，陀羅尼
4 4 4
とは何か？　同じく『広辞苑』では，「（梵語	dhāran
・
ī	総持・能持
と漢訳。よく善法を持して散失せず，悪法をさえぎる力の意）梵文の呪文を翻訳しないで，そのま
ま読誦するもの。一字一句に無辺の意味を蔵し，これを誦すればもろもろの障害を除いて種々の功
徳を受けるといわれる。一般に，短いものを真言，長いものを陀羅尼という」とされている。しか
し，このような説明を読まされる読者の皆さんは，ほとんど当惑するばかりであろう―とくに，
陀羅尼
4 4 4
の説明は，実質的にトートロジーに終っており，「梵文の呪文」がなぜ
4 4
そのような力を持つ
のか，「呪力」それ自体の根拠を説き明かしていない―。
私には，次のような英文の説明の方が，わずかに判り易いと思われる。
mantra：（Hinduism）	a	sacred	text,	esp.	from	the	V edas,	or	a	word,	used	as	am	incantation	〔Skr.	
=instrument	of	thought〕
incantation：a	series	of	words	or	syllables,	chanted	or	uttered	in	order	to	cast	a	magic	spell,	a	
chanting	or	uttering	of	such	words,	a	magic	spell.
＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊
『ヴェーダ』（‘the V edas’）は，周知のように，インド最古の宗教文献であり，内容としては，
バラモン教の根本聖典である。私は，「リグ」（Rg），「サーマ」（Säma），「ヤジュル」（Yajur）およ
び「アタルヴァ」（Atharva）という四ヴェーダに関して，『コミュニケーション理論史研究（下）』
（2014年）の第三章で考察しているので，ウィリアム・ドワイト・ホイットニーからフェルディナ
ン・ド・ソシュールへの研究の発展も含めて，参看して頂ければ幸いである。私たち日本人にとっ
て，『ヴェーダ』は，もとより，サンスクリット（語）で書かれているので，それが中国の漢訳を
経て，日本へと伝来している経過から生じて来る「判り難さ」が，どうしてもつきまとう。
西行が明恵に説いていた意味での「真言」の具体例のひとつを挙げるならば，次のようになる。
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三
さん
昧
ま
耶
や
戒
かい
真
しん
言
ごん
　　頭　 　助　
オンサン マ ヤ サトバン
　
これは，真言宗の「勤
ごん
行
ぎょう
」では，《梵音》で３回復唱され，直接的には，「オーン，汝は三
さん
昧
ま
耶
や
な
り」という意味で，内容としては，《仏》とすべての生きとし生ける衆生と自分自身の心とが一つ
であること―キリスト教の「三位一体」に相応する―を確認するものである。その上で，私た
ちは，次のような真言
4 4
を，やはり，３回，《梵音》で復唱する。
発
ほつ
菩
ぼ
提
だい
心
しん
真
しん
言
ごん
　　頭　 　助　
オン ボウ チ シッ タ ボ ダハ ダ ヤ ミ
これは，「オーン，私は菩
ぼ
提
だい
心
しん
を発
おこ
します」という意味で，内容としては，《仏》の智
ち
慧
え
である
「菩提」をめざしますという決意の表明である。
そして，真言宗の「勤行」に即して言うならば，このような《祈り》のコミュニケーションの到
達すべき目標は，次のような真言
4 4
に在る。
光
こう
明
みょう
真
しん
言
ごん
　　頭　 　　　　　 　　助　
オン ア ボ キャベイ ロ シャノウ　　　 マ カ ボ ダラ
マ ニ ハンドマジンバ ラ ハラハリタ ヤ ウン
これは，実際の「勤行」のなかでは，《梵音》で７回も復唱されるのであり，「オーン，空しから
ざる遍照のお姿をした尊よ，宝珠と蓮華を手にされた尊よ，どうか光明をめぐらせたまえ，ウー
ン」と《訴え》ながら，「無量無辺の功徳をそなえた力と，すべての罪
つみ
咎
とが
を浄化し，とりはらう光
明に包まれることによって，浄土への往生を祈願する」境地に，立つこととなるのである。
私は，このような《真言》（‘Mantra’）の‘chanting’と‘uttering’は，そのまま，本稿（一）
で分析して来た『旧約聖書』「詩篇」の《ダビデの歌》，ならびに，おなじく本稿（二）で詳説して
来た「大仏」開眼会の《声明》（サンスクリットの‘Śravaka’，漢訳では「声聞」）へと，通底し，
連接していると思う。私たちが，今日，この「高度情報化社会」，「大衆消費社会」および「管理社
会」としての《現代社会》の日常の生活過程のなかで，「オンバザラダドバン」と大日如来
4 4 4 4
への
「真言」を唱え，あるいは「オンアミリタテイセイカラウン」と阿弥陀如来
4 4 4 4 4
への「真言」を復唱す
る時，私たちの《祈り》のコミュニケーション行為は，ほとんど直接的に，《ダビデの歌》や《声
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明》のアルカイックな世界へと，つながっているのである。
そして，私たちは，さらに，西行が明恵に説き明かしていた《如来》の真の
4 4
意味へと，一歩の歩
みを進めなければならない，のであろう。《如来》とは，『広辞苑』（第六版）によれば，「（梵語	
tathāgata	多陀阿伽陀）仏十号の一つ。仏の尊称。）とあり，「かくの如く行ける人」，すなわち修行
を完成し，悟りを開いた人の意であり，のちに，「かくの如く来れる人」，すなわち真理の世界から
衆生を救済するために，《俗界》（仏教用語では「迷界」）に来た人，という解釈が付加された，と
説明されている。ここには，「身」，「語」，「意」三密をはじめとするさまざまな修行・修習の過程
が含意されているけれども，私にとっては，それらの詳細が問題の焦点なのではなくて，《如来》
の本意
4 4
が，前掲のシェーマのなかの，左端の《人間》と，右端の《全自然史的運動》とのあいだの
「往相」⇄「還相」にあったという事実こそが，重要なのである。西行は，73年の生涯を，《人間》
の「内的自然」（感覚・感性）→《全自然史的運動》という「往相」において，実に，2211首もの
《歌》を詠み出すというコミュニケーション行為に捧
ささ
げたけれども，その活動は，ひとえに，それ
らの《歌》の地平において把握された《全自然史的運動》の価値
4 4
的表現を通じて，目前の《末法》
の「濁世」としての《社会》＝社会諸関係の「腐敗」・「堕落」の泥海
4 4
から衆生を「救済」しようと
する《全自然史的運動》→《人間》という「還相」のコミュニケーション行為へと志向して，展開
されたのであった。
大日如来は，まさしく仏十号のなかでも最も普遍的な価値
4 4
を体現した《仏》であり，すでに本稿
（二）で詳説したように，原名は「摩
ま
訶
か
毘
び
盧
る
遮
しゃ
那
な
」（‘mahā	vaivocana’）であり，ここで，「摩訶」
は「大」を意味し，「毘盧遮那」とは「日」のことであり，要するに，《太陽》の神的表現にほかな
らない。また，阿弥陀如来の原語は，アミターユス（‘Amitāyus’「無量寿」）とアミターバ
（‘Amitābha’「無量光」）であり，研究の現段階では，阿弥陀仏の名が最初に出る『般
はん
舟
じゅ
三
ざん
昧
まい
経』
から，ガーンダーリー語系の音写語として，「阿弥陀」という尊号になった，と考えられている。
私自身は，キリスト教における「光の父」（‘patris	luminum’）への親近性において阿弥陀如来を
とらえており，「無量寿光」（無
む
碍
げ
光
こう
）は，それ自体，《太陽》神の属性であり，その《運動》形態
にほかならない，と考えている。そこでは，―
omne	datum	optimum	et	omne	donum	perfectum	desursum	est	a	patre	luminum―「すべての最
善な贈りものとすべて完全な賜ものは，上から，光の父から，来る」
＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊
―のであ
った。
事柄は，すでにして，《鎌倉仏教》そのものの立ち現われとその活動の範域に，入りはじめてい
る。周知のように，《鎌倉仏教》と総称される日本の仏教のルネッサンスは，これまで述べて来た
ような《末法》の「濁世」の深まりのなかで，「仏法」の力を再興するために，源信・空也の流れ
を引き継ぎつゝ，法然，栄西，親鸞，道元，日蓮および一遍等によって展開されているけれども，
私は，とくに，親鸞（1173～1262年）と道元（1200～1253年）の活動に，留目している。《人間的
自然》⇄《自然史的運動》の「往相」と「還相」の論理化という視座からするならば，親鸞は，よ
り多く「認識論」的であり，道元のそれは，より多く「存在論」的である。前者は９歳の時に，慈
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円のもとで出家しており，後者は，慈円の兄，藤原（九条）兼実と政治的に鋭く対立した内大臣久
我（源）通親の子であり，両者の背後には，承久の乱（1221年）に象徴される《政治的》社会関
係の変動が存在する。私は，別途，機会を得て，前者の『教行信証』（1224年）と後者の『正法眼
蔵』（1255年頃）の比較・検討の作業をしながら，そこに籠
こ
められている「往相」・「還相」の《コ
ミュニケーション行為》の論理を析出したい，と考えている。
西行を深く追慕した松尾芭蕉は，1684年～85年の『野ざらし紀行』の旅と，1687～88年の『笈
おい
の小文』のそれで，吉野の西行庵を二度訪れたのであった。前者が41～2歳，後者が44～5歳，ま
さしく壮年の旅である。
（186）　露とく 〳
〵
心みに
　　　　 浮夜すゝがばや
という句は，『野ざらし紀行』のなかの一句なのである。そして，私たちは，芭蕉の代表作『奥
の細道』（1694年）のなかに，
（534）　荒海や佐渡によこたふ
　　　　天
あまのがは
河
＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊
という秀句を，見出すことになる。この句は，越後の出雲崎あたりで想を得て，直江津で詠み出さ
れたものだ，とされている。
私は，まず，西行の，前出の「とりわきて……」の衣川の《歌》と「風になびく……」という富
士の煙の《歌》への連接に，想いをはせている。芭蕉のこの一句と西行の《歌》，とくに富士のそ
れとは，まさに，《人間的自然》―《全自然史的運動》そのものを，言語化し，《記号》表現した，
《コミュニケーション行為》の最高の所産であるだろう。そして，私たちは，佐渡が，まさしく
「承久の乱」で順徳天皇が配流されたところであり，日蓮が流罪にされたところであり，後に，世
阿弥までもが流されていた島であることを，想起しなければならない。しかも，芭蕉は，同様にし
て，親鸞が流罪の処分に遇
あ
っていた越後の国府の直近の
4 4 4
海辺から，あの一句を詠んでいたのである。
日本人の《コミュニケーション行為》にとって，日本の《社会》―社会諸関係の総体，とりわけ
て《政治的》社会関係―は，つねに，狭隘
4 4
であり，「権力」的弾圧
4 4
の淵源なのであった。
私は，さらに，芭蕉の，次の一句に，眼を留めざるを得ない。
（175）　猿を聞
きく
人
ひと
捨
すて
子
ご
に
　　　　 秋の風いかに
これは，周知のように，『野ざらし紀行』所在の句であるが，この句には，次のような文言が添
えられている。
いかにぞや汝
なんぢ
，ちちに悪
にく
まれたるか，母にうとまれたるか，ちちは汝を悪
にくむ
にあらじ，母は汝をう
とむにあらじ。唯
ただ
これ天にして，汝が性
さが
のつたなきを泣け。
＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊
私は，西行の「うなゐ子が……」ほかの，一連の「わらべ歌」の境地と，芭蕉のこの《歌》の，
それとは対
たい
蹠
せき
的な境地との，懸
けん
隔
かく
の大きさに，ほとんど絶句する想いの裡に，ある。言うまでもな
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く，芭蕉は，井原西鶴の同時代人であり，江戸時代前期にして，すでに，台頭する「商品経済」の
生み出す《消費ブーム》の渦中を，生きたのであった。私たちは，今，この「大衆消費」の《高度
情報化》社会のさなかで，あらためて，《人間的自然》→《全自然史的運動》の「往相」を思い，
《人間的自然》←《全自然史的運動》の「還相」の論理を，構想し，構築しなければならないので
ある。（以下続稿）
＊　　　　　　　　　　　　　　　井本農一・堀信夫注解，『松尾芭蕉集（1）全発句』（1995年，小学館），106頁。
＊＊　　　　　　　　　　　　　　久保田淳・吉野朋美校注，前掲書，189―90頁。
＊＊＊　　　　　　　　　　　　　同上書，400頁。
＊＊＊＊　　　　　　　　　　　　田中義久，前掲書，319頁。
＊＊＊＊＊　　　　　　　　　　　川田　順，『西行の傅と歌』（1944年，創元社），271―2頁。
＊＊＊＊＊＊　　　　　　　　　　目崎徳衛，前掲書，3頁。
＊＊＊＊＊＊＊　　　　　　　　　田中義久，前掲書，267―74頁。
＊＊＊＊＊＊＊＊　　　　　　　　久保田淳・吉野朋美校注，前掲書，111頁。
＊＊＊＊＊＊＊＊＊　　　　　　　安田元久，『後白河上皇』（1986年，吉川弘文館）を参照。
＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊　　　　　　藤原定家，『明月記』（1935年，国文名著刊行会），6頁。
＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊　　　　　目崎徳衛，前掲書，156頁。
＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊　　　　	Longman Modern English Dictionary （1968,	Book	Club	Accociate）,	p.679	and	
p.541.
＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊　　　田中義久，前掲書，64頁。
＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊　　伊本農一，堀信夫注解，前掲書，287―8頁。
＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊＊　同上書，100―1頁。
